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PRESENTACION 


El Rdo. Aquiles Ernesto Martínez, quien recientemente completó su 
doctorado (Ph.D.) en el programa conjunto de la Universidad de Denver y la Escuela 
de Teología Iliff, es pastor de la Iglesia Metodista Unida en Illinois y Profesor 
Adjunto de Nuevo Testamento en Northern Baptist Seminary, en Lombard, Illinois. 

El Dr. Ronald Baesler, ministro de la Iglesia Evangélica Luterana, es 
Profesor Asociado de Teología en el Seminario Evangélico de Puerto Rico. 

El Dr. Jesús Rodríguez es Director de Programas Educacionales de la AIDS 
Pastoral Care Network en Chicago. ) 

El Dr. Pablo A. Jiménez, ministro ordenado de la Iglesia Cristiana 
(Discípulos de Cristo) de Puerto Rico, actualmente enseña homilética en el Episcopal 
Theological Seminary of the Southwest, en Austin, Texas. 

Nuestros lectores y lectoras verán que cada uno de estos cuatro autores 
relaciona su disciplina con los retos y temas candentes en nuestra comunidad 
hispana/latina. Luego, vemos aquí un indicio más del surgimiento de una teología 
nuestra, con dimensiones tanto pastorales como intelectualesrelacionadasintimamente 
con nuestra realidad. 
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Imágenes feministas en Santiago: 
Optica de género y destellos de liberación 


Aquiles Ernesto Martínez 


Desde su irrupción en el campo de la teología, el movimiento feminista ha 
ayudado a redefinir, paso a paso, el enfoque y el alcance de la exégesis bíblica. A 
pesar de cierta resistencia, "la óptica de la mujer", como categoría de análisis, ha 
demostrado ser de incalculable valor en el estudio de las Escrituras.' Gracias a ella, 
hoy día podemos disfrutar de un conocimiento más completo, y por ende más 
humano, no sólo de los valores culturales ligados al género en la Biblia, sino también 
de las relaciones hombre-mujer en nuestro propio contexto. 


Los presupuestos metodológicos del feminismo son claros, justificables y 
dignos de admiración y apoyo.” Estos trazan nuevos senderos en la investigación de 
las Escrituras y sugieren una formidable agenda de trabajo. Es en honor a este marco 


' Véase por ejemplo, Irene Foulkes, Problemas pastorales en Corinto: Comentario exegético y pastoral 
a 1 Corintios (San José: DEVSEBILA, 1996); idem, "Hermenéutica bíblica y óptica de género," Boletín 
teológico 58 (1995): 73-76; idem, "Pablo, un militante misógeno?" (Teoría de género y relectura bíblica) 
RIBLA 20 (1995): 149-164; idem, Primeros pasos en la lectura bíblica desde la perspectiva de género 
(San José: CLAI, 1995); Luise Schottroff, Mulheres no Novo Testamento: Exégese numa perspectiva 
feminista (Sao Paulo: Paulinas, 1995); Yvoni Richter Reimer, Vida de mulheres na sociedade e na igreja: 
Una exégese feminista de Atos dos apóstoles (Sao Paulo: Paulinas, 1995); Violeta Rocha, "Dorcas - una 
discipula urbana: una lectura de género de Hechos 9:36-43," Pastoralia 30 (1995): 34-39; Ute Seibert- 
Cuadra, "La salvación se hace cuerpo: Mujer y sanación en los Evangelios," Conspirando 12 (1995): 42- 
45; Rebeca Montemayor, "Hermenéutica y mujer: los códigos de la violencia. Jueces 19, el levita y la 
concubina," Oikodomein 1 (1994): 15-26; Carmen Bernabé Ubieta, María Magdalena: Tradiciones en el 
cristianismo primitivo (Estella: Verbo Divino, 1994); idem, "Biblia," en Diez mujeres escriben teología 
(Estela: Verbo Divino, 1993), 13-61; Esperanza Bautista, La mujer en la iglesia primitiva (Estella: Verbo 
Divino, 1993); José Cárdenas Pallares, Ternura de Dios, ternura de mujer: La mujer en el evangelio de 
Lucas (México: Dabar, 1992); Ana María Tepedino, As discipulas de Jesús (Petrópolis: Vozes, 1990); 
etc. 


2 Los más importantes son: (1) Explicar como la variable de "género" influye en la comprensión de la 
realidad social, y como ésta tiene incidencia directa en la producción y obtención de "sentido" en el 
proceso de interpretación de las Escrituras. (2) Destacar como la Biblia refleja ideas, creencias, valores, 
actitudes y patrones de conducta de carácter "patriarcal". (3) Recobrar las imágenes o atributos femeninos 
de Dios en las Escrituras. (4) Identificar mujeres en las tradiciones bíblicas y contar de nuevo sus 
historias, sea como "heroínas de fe" o "víctimas de abusos de poder." (5) Reconstruir la historia de los 
orígenes del antiguo Israel y del cristianismo primitivo, destacando la contribución de las mujeres. (6) 
Escribir de nuevo la historia de la interpretación bíblica promoviendo y resaltando las contribuciones de 
teólogas. Y (7) promover la interpretación de la Biblia desde una óptica feminista, especialmente en el 


sector femenino. 
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ideológico, y con ánimo de contribuir a su fortalecimiento y promoción, que el 
presente artículo surge.’ 


Una lectura histórico-crítica de Santiago revela que su autor se identifica con 
la lucha de los pobres y denuncia a los ricos que abusan de ellos. Pero una lectura 
con óptica de género muestra que, dentro de este marco, Santiago tiene cierta 
sensibilidad por la condición social de la mujer y por valores positivos ligados al 
género femenino. De hecho, algunas imágenes del discurso santiageño reflejan un 
tenue y temprano movimiento hacia el bienestar social de la mujer, como inicio del 
proceso histórico de su total liberación. Esta cualidad del autor es significativa, sobre 
todo cuando se toma en consideración que la sociedad donde él vivió y escribió su 
libro era androcéntrica y patriarcal. 


Una perspectiva "un tanto fuera de lo común". 

Como profeta de Dios, Santiago ha hecho una opción "a favor" de los pobres 
y "en contra" de los ricos.* Su sentido de justicia le ha hecho compartir un mensaje 
de esperanza con los desposeidos, y un mensaje de juicio divino en contra de los ricos 
y poderosos. Esta postura radical a favor de la justicia es lo que quizá sirve de 
"terreno fértil" o "caldo de cultivo", para que Santiago simpatice con la condición y 
valores del sexo opuesto. 


A. Dios: Madre generosa que "nos dio a luz" (1:18). 
Los lectores del libro de Santiago viven en "la Diáspora". Es decir, son 
personas que viven en un ambiente de confusión, hostilidad, tensiones, conflictos y 


? Cabe señalar que "la óptica de la mujer" no es algo que compete a las mujeres solamente. Esta nos 
concierne a todos. Además, estar de acuerdo con este punto de vista debe llevarnos más allá del mero 
deseo por ser "politically correct". Sumarse a la lucha por los derechos y los deberes de nuestras 
hermanas, no puede tener como norte o motivación "la conveniencia personal" o el dar la impresión de 
que somos "gente de avanzada" o "pensamiento abierto", cuando en realidad no lo somos. Se requiere 
integridad y compromiso "de la boca para afuera". 


% Tal y como se ve en 1:9-11, 26-27; 2:1-13, 14-17; 4:13-17; y 5:1-6. Para más detalles sobre el 
particular, véase Elsa Tamez, Santiago: una lectura latinoamericana de la epístola (San José, Costa Rica: 
Editorial DEI, 1985); idem, "Elementos bíblicos que iluminan el camino de la comunidad cristiana: un 
ejercicio hermenéutico de la carta de Santiago," Revista de interpretación bíblica latinoamericana 1 (1988): 
59-66; Eusebio Hernando, "La carta de Santiago: Actualización del mensaje profético," Burguense 28 
(1987): 1-28; Charles Panackel, "The Option for the Poor in the Letter of James," Biblebhashyam 15 
(1989): 141-153; Robert Lee Williams, "Piety and Poverty in James," Wesleyan Theological Journal 22 
(1987): 37-55; M. Vellanickal, "Rich and Poor in the Epistle of James," Biblebhashyam 4 (1978): 242-252; 
Luis Fernando Rivera, "Fe y socialismo en la carta de Santiago," Selecciones de teología 13 (1974): 42-45; 
Evaristo Villar, "Radicalismo evangélico en la carta de Santiago," Misión abierta 73 (1980): 113-118; etc. 
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opresión.? En este tipo de ambiente, es natural que algunos se enojen contra Dios, 
lo culpen por los males que los aquejan, pongan en tela de juicio su bondad o se vean 
en la penosa disyuntiva de abandonar la fe: "¡No podemos seguir adelante! ¡Dios nos 
está incitando a hacer el mal! Es el responsable por nuestro sufrimiento y fracaso!® 

En respuesta al dilema que la iglesia atraviesa, Santiago propone una mejor 
explicación al asunto de la tentación (1:13-15): "¡Dios no es quien los tienta, ustedes 
se tientan a ustedes mismos!"” La tentación, en última instancia, viene "de adentro" 
no "de afuera", pues ésta se origina en "el deseo" o "pasión" de cada persona.* De 
modo que Dios no tiene nada que ver con el mal pues es absolutamente santo.? 
Además, la tentación pasa por un proceso irreversible de involución que resulta en 
pecado y muerte.'” Dios no es responsable. Por lo tanto, es un error desgarrafal 
echarle la culpa. 


Si Dios no envía el mal o la tentación, qué procede de Dios? ¡Todo lo bueno 
pues Dios es bueno! (1:16-18). Todo don bueno y dádiva perfecta proceden de lo 
alto.'' Dios es Creador de todos los cuerpos celestes y, por ende, sumamente 
bondadoso.'* Lo que es más, Dios jamás cambia; no hay nada que pueda alterar su 
esencia tampoco. Pero cuál es la evidencia más palpable del amor y bondad de Dios? 


5 La salutación en 1:1 señala el contexto semiótico de Santiago, es el principio unificador de la estructura 
del libro, y sirve de clave para su interpretación. Sobre el particular véase Timothy B. Cargal, Restoring 
the Diaspora: Discursive Structure and Purpose in the Epistle of James (Atlanta: Scholar Press, 1993). 


© Esta reacción parece estar ligada al mal uso de la lengua. Nótese el énfasis en "decir" o "hablar" en 1:13, 
la idea de "violencia" en 1:19, y los mismos tópicos en 3:1-13. 


7 Peter Davids, The Epistle of James (Grand Rapids: Eerdmans, 1983), 83. Santiago cree también que los 
demonios tienen cierta participación en la tentación de los creyentes (3:15; 4:7). 


® Sobre esta definición de la tentación en la tradición judaica, véase J. Cantinat, Les Epitres de Saint 
Jacques et de Saint Jude (Paris: SB, 1973), 86-87; H. Windisch, Die Katholischen Briefe (Tubingen: HNT 
15, 1951), 8; F. C.Porter, "The Yecer hara: A Study in the Jewish Doctrine of Sin," en Biblical and 
Semitic Studies (New York: Scribners, 1901), 91-156; G. F. Moore, Judaism in the First Centuries of the 
Christian Era (New York: Schocken, 1927), vol. 1, 479-93; J. Marcus, "The Evil Inclination in the Epistle 
of James," Catholic Biblical Quarterly 44 (1982), 606-621. 


2 En Eclesiástico 15:11-13 el escritor también defiende a Dios de acusaciones similares. 
19 Cf. Sal 7:14; Is 59:4. 
1 Esto nos recuerda de las palabras de Jesús en Mateo 7:11. 


12 Es decir, Dios es el originador de las estrellas, incluyendo el sol y la luna (Gen 1:14-18; Sal 136:7; Jer 
4:23:33 31:35): 
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Cuáles son las pruebas de sus dones y dádivas? Santiago responde: 


Por su propia voluntad (Dios) nos hizo nacer (apekúesen) mediante 
la palabra de verdad, para que fuéramos como los primeros y 
mejores frutos de su creación (1:18). 


En esta respuesta, Santiago dibuja una imagen femenina de Dios digna de 
nuestra consideración. En primer lugar, el escritor afirma que Dios "dio a luz" a los 
cristianos, i.e., a Santiago y a los lectores. Esto implica que Dios es su Madre y ellos 
son sus hijos e hijas. En sentido figurado, bien pudiera decirse que Dios aparece aquí 
como aquel ser supremo que concibe, tiene dolores de parto y pare a muchos hijos 
e hijas. Por consiguiente, todos son miembros de la misma familia. El verbo apekúein 
denota la acción de "dar a luz", "hacernacer" o "concebir", y comunica la misma idea 
que tiktéin en 1:15 ("dar a luz").'? Además, en la literatura bíblica este último se 
aplica a Dios en varias ocasiones.'* Todo esto parece sugerir que, para Santiago, 
Dios es fuente maternal de vida y que su prole, como consequencia, le debe el ser. 
En segundo lugar, el Dios que "da a luz" como Madre (1:18) es también el "Padre" 
de las lumbreras celestiales (1:17). De esta manera Santiago subraya, por igual y en 
armonía, tanto el lado femenino de Dios como el masculino.'* En tercer lugar, la 
imagen de Dios dando a luz a sus hijos e hijas, es "regalo perfecto que desciende de 
lo alto". Según el contexto, esta es la prueba más contundente de la gracia y bondad 
de Dios en la vida del creyente (1:16-17). Afirmar que Dios envía el mal o induce 
a pecar sería negar la esencia espiritual de Dios y de los cristianos mismos. En cuarto 
lugar, el nacimiento al cual se refiere Santiago aquí es netamente espiritual.'* En 
quinto lugar, Dios decide dar el ser a los cristianos de mera iniciativa propia. 
"Hacerlos nacer” es un acto de soberanía, no un derecho humano. En sexto lugar, 
Dios hace uso de "la palabra de verdad" para hacerlos nacer, es decir, el evangelio 


1 Fuera de Stg 1:18, el verbo apekúein aparece sólo en 4 Macabeos 15:16-17: "¡Oh madre, probada hoy 
por los sufrimientos más amargos que los dolores de parto! ¡Oh única mujer, que has concebido la piedad 


perfecta." Traducción tomada de Apócrifos del Antiguo Testamento, Alejandro Diez Macho, ed. (Madrid: 
Cristiandad, 1982), vol. iii. 


! Sólo en Job 38:28-29; Is 42:14; 66:7-9; cf. 13; Ap 12:1-17. 


1 Sin embargo, no hay evidencia suficiente para argumentar que Santiago apela aquí a la creencia gnóstica 
de Dios como "hembra y varón". Contra H. Schammberger, Die Einheitlichkeit des Jakobusbriefes im 
antignostischen Kampf (Gotha, 1936), 59. Véase Davids, 88-89. 


15 Es otra manera de hablar sobre el nuevo nacimiento o regeneración (Jn 1:13; 3:3-8; Ro 12:2; 1 Cor 4:15; 
Ef 1:5; Ti 3:5; 1 Pe 1:3, 23; 1 Jn 3:9; 4:10). 
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mismo.'” En último lugar, Dios ha dado a luz a sus hijos e hijas con la finalidad de 
que éstos sean "la porción principal" en la cosecha que Dios hará de todos los frutos 
de la creación al final de la historia.'* Dios los trajo al mundo a fin de salvarlos.'? 
Por eso los cristianos son el "fruto más preciado" de toda la creación. En una palabra, 
como madre bondadosa, Dios les ha dado lo mejor de lo mejor. 


B. De la fe inoperante al compromiso con las marginadas (1:26-27; 2:14-17). 

Para Santiago la fe no consiste en simplemente creer la doctrina "correcta" 
(ortodoxia), sino en solidarizarse, a plenitud, con los que sufren (ortopraxis). Esta 
forma de concebir la fe se aplica especialmente al caso de las marginadas. Dos textos 
son de vital importancia en este particular: 1:26-17 y 2:14-17. Sin embargo, para 
poder apreciar su relevancia es menester hablar un poco del contexto donde se 
encuentran. 


La preocupación de Santiago por la situación social de las mujeres se refleja 
primeramente en 1:26-27. Siguiendo la línea clásica de la tradición de sabiduría, en 
1:19-21 el escritor estimula a sus destinatarios a "escuchar" la Palabra de Dios, lo 
cual presupone dejar a un lado el "hablar" y "la ira desenfre-nada".” Santiago no 
favorece el lenguaje explosivo que hace responsable a Dios por las dificultades de la 
vida en la Diáspora:?' "La rabia (o frustración) del ser humano no trae la justicia 
divina" (1:20). Dios tiene otra manera de obrar lo que es justo. En base a este 
axioma, hay que desechar, entre otros vicios, toda actitud iracunda y apropiarse del 
mensaje de Dios plenamente.” "Escuchar", entonces, significa recibir, con espíritu 
dócil, "La Palabra de Dios", aquel mensaje que ya ha sido implantado como semilla 
en el corazón de los cristianos y que tiene el poder para salvarles (1:21).” La 


17 Aunque la frase "la palabra de verdad" tiene raíces teológicas en el AT (Deu 22:20; Sal 119:43; Pr 
22;21; Jr 23:28), es muy probale que Santiago hable aquí de "las buenas nuevas" (2 Cor 6:7; Ef 1:18; Col 
ESPARZA Pe 1:23): 

18 Sobre este punto, véase 2 Ts 2:13; Ap 14:4; cf. Ro 8:23; 11:16; 1 Cor 15:23. 

19 El hecho de que Dios no cambia es garantía absoluta de que este plan se llevará a cabo (1:17). 


20 Véase Ecl 5:1-3; 7:9; Pr 15:1. 


21 Es probable que Santiago también se refiera aquí también a los conflictos intra-fraternales de la iglesia 
(4:1-2, 11-12, 5:9). 


2 En Col 3:8 "la ira" y "la malicia" van de la mano. 


2 "Escuchar" también implica mirar la palabra con atención, no olvidarla, permanecer en ella y actuar 
(1:22-25). 
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Palabra ya es parte de ellos; solo deben hacerla suya.?* No obstante, algunos podrían 
malentender o llevar a un extremo el consejo sobre la importancia de escuchar. Por 
eso, Santiago aclara que "el escuchar" va unido con "el actuar" (1:22-25); es decir, 
es un escuchar con compromiso.” Hay que poner en práctica el mensaje de Dios 
que ya han oido y conocen (1:22). Deben entonces "ser hacedores de la Palabra." Esta 
es "el espejo" en el que han de mirarse. 


Para ahondar en lo que significa "escuchar" la Palabra (1:19-21) y "ser 
hacedores" de ésta (1:22-25), Santiago define en 1:26-27 lo que significa "la 
verdadera religión",? es decir, la auténtica piedad, culto o devoción a Dios.” Es 
aquí donde Santiago deja ver su preocupación por el bienestar de las mujeres. En el 
v.26 el escritor establece lo que la piedad no deber ser: "Si alguien se cree religioso 
pero no le pone freno a su lengua, se engaña a sí mismo, y su religión no sirve para 
nada." La piedad y el uso desenfrenado de las palabras son irreconciliables; la última 
niega la primera (cf. 3:2). Por eso hay que controlar lo que uno dice y cómo lo dice. 
La persona "que se cree" a sí misma como piadosa debe ser, primeramente, "lenta" 
para hablar (cf. 1:19). Santiago no cuestiona la piedad de la persona en sí misma, sino 
aquella piedad que no está respalda por el uso apropiado de la lengua. Cuando no se 
controla el hablar, la piedad de la persona es inconsistente y nula.” La persona se 
auto-engaña. ¿Qué alternativa hay entonces? ¿En qué consiste el genuino culto a 
Dios? Santiago da una respuesta al estilo profético: 


La religión pura y sin mancha delante de Dios 
nuestro Padre es ésta: atender a los huérfanos y 
a las viudas en sus aflicciones, y conservarse 
limpio de la corrupción del mundo (1:27). 


2 Es "la palabra" de Dios, y no "las palabras humanas", lo que en realidad ha de rescatar sus vidas. 


25 Cf. Ez 33:32; Mt 7:21, 26; Le 12:47; Ro 2:13; 1 Jn 3:18. Para ejemplos dentro del judaísmo, véase 
Davids, 96-97. 


% Este texto presenta un ejemplo específico que ilustra lo que significa escuchar y poner en práctica la 
palabra de Dios (1:19-25). También funciona como puerta de entrada al tópico sobre el favoritismo en 
2:1-13 y la relación fe-obras en 2:13-27. 


? R. S. Bressan, "Culto y compromiso social según la epístola de Santiago", Revista bíblica 34 (1972), 
26. 


* El contexto inmediato no favorece el sentido ritual y positivo de la frase "no le pone freno a su lengua" 
(es decir, "la oración"), pues Santiago, en toda su carta, le da una connotación negativa al uso de la lengua 
(e.g., 1:13, 19, 21; 3:1-11; 4:11, 13; 5:12; cf. 2:12, 14, 16). Además, no hay razones de peso para no ver 
el contraste lógico entre el v.26 y el v.27. Contra, Luis Alonzo Schokel, "Culto y justicia en Sant 1,26-27" 
Bíblica 56 (1975): 537-544. 
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¿Qué dice Santiago sobre la piedad o devoción a Dios? En primer lugar, 
Santiago tiene un concepto bien claro de la piedad falsa y la piedad verdadera. La 
del v.26 es impura, tiene manchas (lo opuesto de "la religión pura y sin mancha"), 
se fundamenta en mera percepción humana (la persona "se cree piadosa"), engaña la 
sede de las emociones y pensamientos (el corazón), es infructosa y carece de valor 
ante Dios ("no sirve para nada"). Además, pasa por alto las necesidades de otras 
personas (cf. v.27). El v.27, por otra parte, deja ver que hay una concepción de la 
piedad que es verdadera, inmaculada y aceptable ante los ojos de Dios. En segundo 
lugar, para el escritor la piedad es esencialmente práctica. Esta es no es teórica y se 
extiende más allá de los rituales o buenas intenciones. Son los hechos concretos a 
favor de otras personas lo que constituye la regla y medida de la fe.” En tercer 
lugar, la piedad es tanto teocéntrica como filantrópica, es decir, se define en función 
a la fe en Dios y en torno al amor por los seres humanos. La piedad no puede 
restringirse ni a lo divino ni a lo humano. Ambas realidades son inseparables y se 
definen mutuamente. 


Finalmente, la verdadera piedad implica tanto compromiso social como 
distanciamiento social. Por una parte, Santiago entiende que la piedad exige 
solidaridad con los oprimidos. Esta debe traducirse en tender la mano” a aquellos 
que no tienen padre ni madre, y, en particular, a aquellas mujeres que han perdido 
a sus esposos. Pero la piedad implica también ser sensible a la condición de 
"oprimidos" que tanto los huérfanos como las viudas sufren.*' En su sentido más 
extenso y simbólico, la piedad llama a ministrar a aquellos que, como los huérfanos 
y las viudas, están al margen en la sociedad y carecen de recursos para subsistir.” 
Significa seguir defendiendo los derechos de los indefensos.** Por otra parte, la 
piedad demanda separación de todo aquello que en la sociedad se opone y aliena al 


2 La piedad y la fe van de la mano y guardan una estrecha relación con las obras, como se ve en 2:1-27. 


20 El verbo episkopein ("visitar") denota la idea de ir y pasar tiempo con estas personas, lo cual presupone 
la acción de proveer para sus necesidades. Sophie Laws, The Epistle of James (Peabody: Hendrikson, 


1980), 89. 


3! Es muy probable que la palabra zlípsis en la frase "en sus aflicciones" deba tomarse aquí en el sentido 
de "opresión". Thomas Hanks, God so Loved the Third World (Maryknoll: Orbis, 1983), 46-47. Además, 
hay que resaltar que la frase "en sus" modifica tanto a los huérfanos como a las viudas. 


32 Para mayor información sobre este tópico, véase F. Charles Fensham, "Widow, Orphan, and the Poor 
in Ancient Near Eastern Legal and Wisdom Literature," Journal of Near Eastern Studies 21 (1962): 129- 
139; Richard D. Patterson, "The Widow, the Orphan, and the Poor in the Old Testament and Extra- 
Biblical Literature," Bibliotheca Sacra 130 (1973): 223-234. 


23 Tal y como se refleja en la tradición judeo-cristiana (Ex 22:22ss; Dt 26:19; Sal 68:5; Job 31:16-17; Is 
1:17; Ez 22:7; Zac 7:10; Sir 4:10; 35:14; Le 20:47; Hch 6:1; 1 Tim 5:3-16; Bern 20.2; Policarpo, Fil 4, 
6; Hermas, Mand viii.10; Justino, 1 Apol 67.7; Ignacio, Smirn 7.2). 


Apuntes/73 


ser humano de Dios, oprime al prójimo, promueve el mal y tergiversa la fe cristiana, 
ie., "el mundo".** Santiago no promueve un escapismo visceral del mundo 
circundante, ni mucho menos invita a cerrar los ojos ante la cruda realidad de los que 
sufren. Su rechazo a la insensibilidad y a la negligencia es marcado.” Es dentro de 
este marco de valores e ideas, que Santiago se identifica y promueve actos de 
misericordia a favor de las mujeres. 


De igual modo, en 2:14-17 Santiago argumenta que la fe que verdaderamente 
justifica delante de Dios se mide en cómo la comunidad de fe trata a los marginados 
dentro de su seno: 


Supongamos que un hermano o una hermana no tienen con 
qué vestirse y carecen de alimento diario, y uno de ustedes les dice: 
"Que les vaya bien; abríguense y coman hasta saciarse," pero no les 
da lo necesario para el cuerpo, De qué servirá eso? Así también la 
fe por sí sola, si no tiene obras, está muerta." (2:15) 


Santiago presenta aquí un caso hipotético en el que hay miembros de la 
comunidad que bien pudieran vivir en pobreza extrema,** hombres o mujeres por 
igual.?” No obstante, sus necesidades más básicas son pasadas por alto a drede (cf. 
2:2).** Estas personas carecen de alimento para el día?” y de ropa para cubrirse.* 


2 Rodolfo Obermuller, Contaminación? En torno a una definición de la religión (Sant 1,27)," Revista 
bíblica 34 (1972), 16-18. 


35 Vivir en la Diáspora no es excusa para la falta de solidaridad con los más necesitados, ni siquiera cuando 
las cosas van mal. 


26 Como en 2:2, este ejemplo retórico alude a una situación que pudiera ser real en la iglesia o suceder en 


el futuro. Martin Dibelius, A Commentary on the Epistle of James (Philadelphia: Fortress Press, 1975), 
152-153; Laws, 120. 


7 Es de notar que Santiago aquí menciona a la hermana y al hermano por separado, en vez de hablar sobre 
la hermana bajo la designación típica y excluyente de "el hermano". Para ejemplos similares, véase Mt 
12:50 (par. Mr 3:25) y 1 Cor 7:15. 


% Cf. Mt 6:25-34. 


% James Hardy Ropes, The Epistle of James (Edinburgh: T. & T. Clark, 1991), 206; Dibelius, 153; Laws, 
120s. 


“ El término gumnoi ("desnudo") muchas veces se usa para referirse a una persona con casi nada puesto. 
Es probable que Santiago se refiera acá a alguien que sólo tiene la ropa mínima, el tipo de ropa que 


normalmente alguien lleva debajo de la túnica principal. Joseph B. Mayor, The Epistle of James (Grand 
Rapids: Kregel, 1990), 97; Ropes, 206; Laws, 120. 
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La iglesia está al tanto de su condición pero decide no socorrerles; dice tener fe pero 
sus hechos lo niegan (2:16). Irónicamente, sólo se despiden de ellos con "buenos 
deseos"* y les ordenan vestirse y buscar qué comer.* ¿Qué dice Santiago sobre 
esta actitud? ¡La condena categóricamente! ¿Sobre qué fundamenta su juicio? Sobre 
el hecho de que la iglesia haya resuelto, a plena consciencia, no dar ropa ni comida 
al hermano o hermana en necesidad. No es asunto de falta de conocimiento u 
oportunidad, sino de falta de obras de misericordia. Expresar "buena voluntad" con 
un saludo y despedir al necesitado con las manos vacías, es un ejemplo patético de 
"fe sin obras." Enviarlos a que busquen la manera cómo solucionar su problema es 
muestra de insensibilidad y rechazo. Santiago critica lo que se pudo y debía haber 
hecho y no se hizo. La fe que no actúa no sirve para nada, no salva, no justifica 
delante de Dios, no tiene espíritu, está muerta (2:14, 16-17). La fe sin obras es una 
ilusión en la que Dios es el gran ausente. 


Para Santiago, la misión de la iglesia consiste en ministrar a las viudas y a 
las hermanas que carecen de alimento y vestido. Ignorar su situación es, en cierta 
forma, abusar de ellas y negar la esencia misma de la fe. Es ir en contra del Dios que 
ha tomado partido con las oprimidas. 


C. Rahab: Paradigma histórico-religioso de "la fe que actúa" (2:25). 

En su diatriba pastoral a favor de la indisolubilidad de la fe y las obras 
(2:13-27), Santiago cita dos ejemplos de la historia religiosa de Israel, con el fin de 
reforzar su tésis de que "la fe sin obras está muerta".** El primer ejemplo es el de 
un hombre, Abraham (2:21-24); el segundo, el de una mujer, Rahab (2:15). Para 
Santiago, "El padre Abraham" es valuarte tradicional de fe y obras. Sus proezas son 
ya conocidas. Hablar de él es "lo esperado" o "normal”.* Por suerte Abraham no 
es el único personaje histórico que sirve de inspiración. Rahab goza de un sitial 


41 La frase "que les vaya bien" significa literalmente "vayan en paz", y es una fórmula que los judíos 
usaban a menudo para despedirse (e.g., Ju 18:6; 1 Sam 1:17; 20:42; 29:7; 2 Sam 15:9; Ju 8:35; Jub 18:16; 
Mr 5:34; Hch 16:36). Dibelius, 153; Ropes, 207; Laws, 121; cf. Mayor, 97. 


22 ¡Como si ellos no supieran en qué consisten sus necesidades y que tienen que satisfacerlas! 

43 Esta tesis aparece en reiteradas oportunidades (cf. 2:14, 17, 18, 20, 22, 24, 26). 

“4 (1) Dios lo declara "justo" oficialmente. (2) La base de su justificación consiste en que Abraham ofreció 
a Isaac, su propio hijo, como sacrificio en el altar. (3) Esta acción ilustra el hecho de que su fe y sus obras 
actuaron conjuntamente. (4) La fe de Abraham llegó a la perfección por las obras que hizo. (5) Por eso 


Gn 15:6 afirma: "Creyó Abraham a Dios, y ello se le tomó en cuenta como justicia.” 
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privilegiado en el judaísmo,* y el cristianismo primitivo y post-apostólico.** Y 
Santiago, sin vascilar, se pliega a dichas tradiciones con palabras de elogio a favor 
de esta gran mujer: 


De igual manera, no fue declarada justa por las obras aun 
la prostituta Rahab, cuando hospedó a los espías y les ayudó a huir 
por otro camino? (2:25). 


¿Cuál es el perfil de Rahab según Santiago? En primer lugar, Santiago 
presenta a Rahab como ejemplo de conducta, la cual coloca a la par de Abraham.” 


En segundo lugar, puesto que Rahab es modelo de comportamiento religioso, 
se espera que los cristianos, hombres y mujeres por igual, sigan sus pasos 
fielmente.** 


En tercer lugar, es Dios mismo el que legalmente declara "justa" a Rahab. 
Dios es el que da el fallo final en base a las obras de Rahab.* 


En cuarto lugar, las obras de Rahab presuponen su fe en Dios. Lo que la 


45 De Rahab se dice que: (1) era prosélita sincera; (2) se casó con Josué; (3) era ancestro de sacerdotes y 
profetas, especialmente de Jeremías y Ezequiel (Megillah 14b-15a); (4) junto con Sara, Abigail y Ester, 
era una de las mujeres más bellas; (5) era profetisa (Ant v.12); (6) y que era mujer piadosa. Sharyn Dowd, 
"James" en The Women's Bible Commentary, Carol A. Newsom and Sharon H. Ringe, eds. (Louisville: 
Westminster/John Knox Press, 1992), 369; Laws, 137-138; Ropes 224; Mayor, 105-106; Dibelius, 166-167. 


46 En estas tradiciones se le venera como ancestro de Jesús (juntamente con Tamar, Rut y Betsabé) (Mt 
1:5), profetiza (1 Clem xii.8), y ejemplo de fe y hospitalidad (Heb 11:31; 1 Clem x.7; xii.1,8). Laws, 137; 
Bo Reicke, The Epistles of James, Peter and Jude (Garden City, N.Y.: Doubleday, 1964), 35. 


* Nótese el como el adverbio jomoios ("igualmente" o "asimismo" facilita la conexión entre el v.25 y los 
vv.21-24, y coloca a Abraham y Rahab en el mismo plano de autoridad en la argumentación. También 
contribuye con este paralelismo ei uso de la frase ( acaso no fue justificado?) en el v.21 (aplicada a 
Abraham) y en el v.25 (aplicada a Rahab). 


* La imagen he Rahab como alguien "fuera de serie" es tomada de la Palabra de Dios. En ese “espejo" 
ella aparece como paradigma refulgente de obras, a quien los lectores deben mirar con detenimiento, no 
olvidar, permanecer en él, y ponerlo en práctica. Para ser hacedor de la Palabra, hay que seguir las pisadas 
de esta gran mujer. En relación a la técnica retórica que Santiago emplea aquí, véase Luke Timothy 
Johnson, "The Mirror of Remembrance (James 1:22-25)," Catholic Biblical Quarterly 50 (1988): 632-645. 


% Dios es el sujeto implícito de la acción de justificar. 
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hace justa no son las obras en sí mismas, sino la fe que lleva a la acción." De modo 
que Rahab es tanto ejemplo de fe y como de obras. 


En quinto lugar, Santiago enumera en qué consisten las obras de Rahab. Su 
hazaña consistió en haber recibido a los mensajeros enviados por Josué y haberlos 
enviado por otro camino.* En otras palabras, Rahab brindó hospitalidad y les salvó 
la vida a riezgo propio.” 


Finalmente, este cuadro es aun más significativo cuando se toma en cuenta 
que Rahab era mujer, gentil y prostituta. Su sexo, raza/cultura y pasado moral no le 
negaron su sitial de honor en la historia. Rahab es una de las mujeres de la tradición 
judeo-cristiana a quien Santiago valora y respeta, a quien da la merecida visibilidad 
histórica, cuya memoria preserva para la posteridad, y a la cual elogia y presenta 
como heroína de fe y obras. Hablar de Rahab es hablar del desafío a vivir como ella. 


"Algo es algo, peor es nada." 


Hay aspectos en el mensaje de Santiago acerca de la mujer que, sin duda, 
despiertan inquietudes, dejan preguntas sin contestar y hasta hacen fruncir el ceño y 
provocar fuertes críticas. Sin embargo, sus palabras, mal que bien, lo presentan como 
alguien que no cabía, del todo, dentro de los patrones dominantes de ver y hacer las 
cosas en la cultura de aquel entonces. Como cosa curiosa, su mensaje da cierta 
visibilidad a las mujeres, en contraposición a una cultura que ejercía fuerte y 
constante presión por mantenerlas en el anonimato o negarles su identidad propia. 


Como era de esperarse, las imágenes femeninas en Santiago distan de ser 
ideales, sistemáticas o completas. El lenguaje del autor retiene aun la marca indeleble 
de una sociedad centrada en los valores y perspectivas masculinas, en relación a Dios 
y a los seres humanos mismos. Es cierto que en 1:18, Santiago, en forma indirecta, 
nos habla del Dios que como Madre generosa nos "pare espiritualmente". No obstante, 
en 1:15 el mismo escritor se vale de la metáfora de "dar a luz" para explicar cómo 


50 No se habla explícitamente de la fe de Rahab en 2:25. No obstante, el contexto inmediato hace ver que 
es la fe de Rahab lo que la llevo a socorrer a los espías (cf. 2:14, 17-18, 20-22, 24, 26). Además, tanto 
en el AT (Jos 2:11; cf. 6:25; Deut 4:39) como en la literatura judaica posterior, es la fe de Rahab lo que 
le abre espacio en la historia. Ella es ejemplo de la persona no judía que se adhiere al judaísmo ("prosélito 
ideal"). Laws, 138. 


51 Es decir, Rahab les dijo que salieran por la ventana en vez de la puerta, y que se fueran a las montañas 
en vez de regresar directamente al campamento de los israelitas (Jos 2:15-16). Mayor, 106. 


52 Para tener un trasfondo más completo de la historia de Rahab, véase Jos 2:1-21. 


Apuntes/77 


los cristianos ceden ante la tentación y como ésta pasa por un proceso negativo.” 
Además, cabe destacar que la imagen de Dios es primordialmente patriarcal en el 
resto del libro.** Del mismo modo, las viudas en 1:27 aparecen como víctimas de 
opresión, cuyos derechos son defendidos a capa y espada. Pero éstas son objeto de 
caridad, y no sujetos de su propio cambio social. Lo mismo sucede en la situación 
hipótetica planteada en 2:15, sobre la hermana que vive en pobreza extrema y a la 
que la iglesia debe su apoyo. A la mujer pobre, Santiago llama "la hermana," en vez 
de colocarla bajo la designación androcéntrica de "el hermano". Empero no es menos 
cierto que el lenguaje de Santiago está lejos de ser del todo "inclusivo".* Para 
colmo, las mujeres no parecen estar en posición de autoridad tampoco.” 


Por último, en 2:25 el retrato de Rahab, aunque positivo, retiene aun las 
cicatrices de una sociedad donde los valores del hombre prevalecen por encima y a 
expensas de la mujer. Ella es el único modelo femenino de fe en todo el libro.” A 
Rahab se le designa con el apelativo estereotípico de "la prostituta". Por el otro lado, 
Abraham es visto como "nuestro padre" (2:21) y "el amigo de Dios" (2:23). Abraham 
es modelo "de esperarse" con el cual Santiago mismo se identifica ("nuestro padre"). 
Sin embargo, el escritor no llama a Rahab "nuestra madre", y ésta sólo aparece como 
"el caso extremo" en la argumentación.** En Abraham las Escrituras se cumplen y 
su ejemplo se explicita (2:23), mientras que la fe de Rahab, se asume y resume. 
Proporcionalmente, los retratos de Abraham y Rahab son desiguales.” 


Con todo y sus limitaciones socio-culturales, el mensaje de Santiago es 


5 La tentación comienza con las pasiones o deseos internos del individuo (concepto paralelo al yeser 
hebreo) y, eventualmente, lleva a la muerte. En sentido metafórico, el deseo "concibe" (sullabousa) y "da 
a luz" (tíktei) el pecado. El pecado, una vez que ha madurado o crecido, "da a luz" (apokúei) la muerte. 


% Señor (1:1, 7, 2:1; 3:9; 4:10, 15; 5:4, 7, 8, 10, 11, 14, 15), Padre (1:17, 27; 3:9) y Juez (4:12; 5:9). 
5 Santiago todavía se dirige a la comunidad usando palabras en el género masculino: "hermano(s)" (1:2, 
9 16, 19; 2:1, 5, 14, 15; 3:1, 10, 12; 4:11; 5:7, 9, 10, 12, 19), "hombre(s)" (1:7, 19; 2:20, 24; 3:8, 9; 5:17), 


"varón" (1:8, 12, 20, 23; 2:2; 3:2); etc. No obstante, cabe destacar que en ocasiones las referencias son un 
poco más "neutrales" (1:5s, 13, 14, 23-25, 26; 2:12, 14, 16, 18). 


56 Se habla de "maestros" (3:1) y "ancianos" (5:14). 
5 En contraposición a Abraham (2:21-24), los profetas (5:10), Job (5:11) y a Elías (5:15-18). 


** Santiago pareciera insinuar que si Rahab, alguien de baja moralidad, fue capaz de creer y hacer buenas 
obras, los lectores pueden obrar con fe con más facilidad. La traducción del kai (lit. "y") como "aun" 
parece sugerir dicho tono ("aun cuando ella era prostituta..."). 


* Santiago dedica más versículos para hablar de Abraham (vv.21-23) que los que usa para hablar de Hagar 
(v.25). 
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liberador y se perfila en una dirección poco convencional. Su esfuerzo, aunque pálido 
y mejorable según nuestros criterios, arroja destellos de luz para aquellos que luchan 
por una humanidad menos dividida por las barreras del sexo o género. Desde este 
punto de vista, Santiago merece nuestra gratitud y reconocimiento, pues, en cierta 
manera, nos hace recordar que "en Cristo Jesús no hay varón ni mujer", aunque 
todavía en nuestra cultura veamos fuerzas egoistas que defiendan lo contrario. 


Summary 


Adopting a "gender perspective," the author of this article argues that James, as part 
of his ideological predilection for the poor and stand against the wealthy, sympathizes 
with the social condition of women and uses some female images favorably. He gives 
four examples to support this contention. In 1:18, James depicts God as the generous 
and good Mother who has "given birth" to her children. In 1:26-27 and 2:14-17, 
James shows concern for the well being of marginalized women and encourages his 
readers to minister to their needs. Finally, in 2:25 James presents Rahab as a 
historical-religious paradigm of "the faith that works," whom both men and women 
must imitate. 


In closing, the writer contends that the feminist images found in James are far from 
being ideal or complete, and points out some "inconsistencies" or "tensions" in 
James’ own discourse. In spite of these limitations, in James a movement towards the 
liberation of women can still be witnessed. In that respect, James is an inspiration. 
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Justification: 
Another side to the story 


Ronald Baesler 


A group of Puerto Rican Lutheran pastors was discussing the 
contextualization of theology. One pastor asked, "What might justification by grace 
through faith mean for us here in Puerto Rico?" His colleague’s response was 
surprisingly quick and passionate, "It means that we can really be Puerto Ricans." 

1998 marks the one hundredth anniversary of the US invasion and take over 
of Puerto Rico. Sometime during the 1998 congressional session, Rep. Young of 
Alaska will introduce a bill on the House floor proposing another plebiscite among 
Puerto Ricans concerning their future relationship to the US. Some hope, while others 
fear, that in 1998 the US Congress will definitively decide upon the island’s political 
status. A small but growing number of Puerto Ricans have officially and publicly 
renounced US citizenship and proclaimed their Puerto Rican citizenship. Political 
parties and political opinions on most issues continue to be divided by the three status 
options currently available: statehood, independence, and commonwealth. Like a 
virulent virus, the painful question of personal, cultural and national identity is never 
absent on this island. All of the retrospection and introspection stimulated by the 
centennial of the US invasion, will certainly provoke an epidemic of questioning and 
pondering and discussing during 1998. 

Given this reality, it is not so surprising that our colleague connects the 
deepest concern of his culture and of his people with the central doctrine of his 
Lutheran tradition. While such a connection may not be surprising within this context, 
it is not immediately obvious what exactly such a connection might mean, what 
implications it might have for the church’s proclamation and discipleship, nor what 
directions it might suggest for the church’s relationship to the Puerto Rican reality. 

In the paragraphs that follow we shall examine that connection and its 
implications for ministry. Let it be clearly stated at the outset: The thoughts which 
follow are those of an outsider. While they do ring true to my personal experience 
with the Puerto Rican reality and have been shared in dialogue both with my Puerto 
Rican colleagues and with students at the Seminario Evangélico de Puerto Rico, 
nevertheless, they are the words of a gringo, albeit one with a decade and a half spent 
in Latin America. 

This connection of justification by grace through faith with the identity of 
the Puerto Rican people implies a process of contextualization.' There are many 


' Various noteworthy efforts have been made at contextualizing the doctrine of justification in and for 
Latin America. From the Lutheran perspective see Walter Altmann, Luther and Liberation (Minneapolis: 
Fortress Press, 1992), José David Rodriguez, Introducción a la Teología (San José: Editorial DEI, 1993), 
31-34, 51-59. Word & World, VIL (Winter 1987) contains essays prepared for a consultation of Justification 
and Justice which was held in Mexico City in 1985. 
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different contextualization processes, each with unique strengths and weaknesses.? 
The most common contextualization process can be compared to the work of 
translating from one language to another. Such a process presupposes that a doctrine 
has a supra cultural meaning, some generic "essence" which can be introduced into 
any culture and connected with the appropriate symbols.’ If that were the process 
used here, then my colleague”s assertion would appear to merely equate justification 
by grace with nationalism: To be justified by grace through faith is to be Puerto 
Rican, or Canadian, or Peruvian. Connecting God's benevolent grace with one’s 
national identity is hardly a new insight, and certainly, from an historical and a 
theological perspective, not a very fruitful one. 

But let us suppose that my colleague’s impassioned response does not imply 
a translation model of contextualization. If indeed, a more subtle and complex 
contextualization process has been employed, then perhaps this connection between 
national identity and the doctrine of justification could have a deeper and potentially 
more useful theological meaning. What if one were to begin not with a supra cultural 
definition of a doctrine, but instead with the lived experience of this people? What 
if one were to begin with their perception of their own reality and its challenges, with 
their understanding of how God is active in, or absent from their lives, of how God 
is suffering with them or struggling with them, with their understanding of value and 
worth and meaning? What if, with that experience as a lens, one were to examine the 
doctrine of justification by grace through faith?* It is then possible that one might 
see more clearly how this doctrine relates to this particular historical moment in 
Puerto Rican culture. 

Elsa Tamez in her book, Contra Toda Condena? appeals to such an 
approach in order to contextualize this doctrine from the perspective of "los 
excluidos" of Latin America. She argues that as a result of the economic and cultural 
marginalization and exclusion experienced in Latin America, two factors emerge 
which challenge the doctrine of the justification: hunger and insignificance.* 

Puerto Ricans find themselves in a particular bind as they react to Tamez’s 
argument. Given Puerto Rico”s economic status and relationship to the US, most other 
Latin Americans would not see Puerto Ricans as part of this hemisphere”s "excluded 


2 Stephen Bevans, Models of Contextual Theology, (Maryknoll: Orbis,1992) outlines five major 
contextualization processes. 


“bid 133. 
4 Bevans calls this process the "transcendental model". Ibid., 98-101. 


5 Elsa Tamez, Contra Toda Condena: La justificación por la fe desde los excluidos (San José: Editorial 
DEI, 1991). 


6 Tbid., 47. 
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ones." Yet over against the nation that dominates so much of their life, they certainly 
are not among its "included ones" either. The influx of US money into Puerto Rico 
has helped to reduce the specter of starvation which still plagues other parts of Latin 
America. US investments, along with local investments and labor, have created a 
relatively prosperous, though financially stretched and often uneasy, Puerto Rican 
middle class. 

As one listens to this people and its culture, the challenge to the doctrine of 
justification by grace through faith does not primarily come from the presence of 
hunger. It comes from the threat of insignificance. This threatens Puerto Rican's 
experience in a particular and painful way. But their particular struggle can illuminate 
the menacing sense of insignificance felt by many of those whom the world considers 
strong and significant. 

In Puerto Rico, the struggle against insignificance is a daily battle, carried 
out on many fronts. How does one do battle against insignificance? By proving the 
contrary. The demeaning demon of insignificance gives rise to the desire to be big, 
to be important, to be significant. On a personal level this translates into a feverish 
consumerism. On a national level, Puerto Rico’s greatness and grandness is constantly 
touted. The project to bring water to the capital is not simply, "the aqueduct," but the 
SUPER aqueduct. The government’s tourism brochure invites you to the "continent" 
of Puerto Rico. One is continually reminded that Puerto Rico has the biggest radio 
telescope in the world, the largest commercial center in the Caribbean, and the largest 
JC Penneys store in the whole chain. One of the most heated arguments concerning 
Puerto Rico’s future status is related to whether or not it will be able to keep its 
Olympic Team, one of the world’s largest in relation to the population it represents. 
In order to conquer insignificance, one tries to prove the contrary. 

We all live in a world whose norms for success and significance are 
determined by those who are politically and economically large and powerful. 
Naturally, size and power become the criteria used to measure our importance, the 
criteria used to justify our existence. Naturally the race and culture of those in power 
become the norms for determining importance. In the midst of such a reality, persons 
and institutions far from the centers of power, without the proper culture, are 
considered insignificant, second class, and finally irrelevant. They are condemned to 
a vain search for power and greatness. 

In light of this painful reality one can appreciate my colleague’s impassioned 
response to that initial question. Behind his reply I heard these thoughts: In worldly 
terms, Puerto Rico is not large, important or powerful. Our search for power and 
greatness represents a negation of who Puerto Ricans are as a people. In other words, 
when we try to conquer our insignificance using the rules of the game established by 
those in control, we are bound to lose not only the game, but also our identity. If we 
want to justify ourselves by our works, we cannot be Puerto Ricans. 

My colleague insists upon connecting the doctrine of justification to the 
social and political identity of his people. In doing this he reacts against the 
ahistorical individualism that limits the doctrine’s significance to the subjective 
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dimension. At the same time he steps away from liberation theology”s usual reflection 
upon the doctrine which has often centered upon its relationship to ethics. The 
question often has been: how can one stimulate human activity in pursuit of justice 
while at the same time proclaim human passivity with respect to justification?’ 
Connecting the doctrine with the identity of a people in search of significance, opens 
up the possibility of recognizing the doctrine’s subjective and objective implications, 
as well as its personal and communal implications. At the same time it makes an 
implicit connection between the "works of the law" which cannot justify us before 
God and the "works of the world" which can never justify our existence as a people 
in the global context. 

Scriptural interpretation of God’s action in Christ supports such a multi- 
dimensional understanding of the doctrine. Paul’s letter to the Galatians is one of the 
primary biblical resources out of which the doctrine of justification is forged. We 
have here a clear declaration of God in Christ’s justifying action (3:13). Yet we note 
that Paul emphatically announces that message not to a people characterized by their 
personal sense of guilt, but to those who were troubled by their status as second class 
Christians.* In their search for status, in their search for favor and significance, these 
Christians allow their lives to be determined by the laws and costumes of the 
dominant group (4:8-11). It is in the midst of such a situation that Paul proclaims that 
we are justified by the merciful action of Christ, an action which completely 
eliminates any notion of "second class" status. To be justified by Christ includes 
being crucified with him. To be crucified with Christ is to die to this present age with 
all of its deathly definitions of significance. 

The doctrine of justification by grace through faith in the Puerto Rican 
context declares that God has come and has declared that this people too is loved, 
granted dignity and justified. God has decreed an end to the anxious search for 
significance. God has freed this people from the necessity to prove that they are big 
and important like everyone else, and freed them in order to celebrate because they 
are small and unique, like no one else. 

My colleague has not reduced the doctrine of justification to its communal 
dimension. That is obvious to those all who hear his Sunday sermons. It is also 
obvious to all, as it is to my colleague, that being a Christian is not equal to being 
a Puerto Rican. Nonetheless, his remark implies that the struggle to be a Puerto Rican 
must include a rejection of criteria imposed from outside of Puerto Rico.”For the 


7 Ibid., 31. See also Juan Luis Segundo, Grace and the Human Condition (Maryknoll: Orbis, 1973), 
46f. 


8 For a fuller treatment of this doctrine in the Galatians context see Nils Dahl, Studies in Paul 
(Minneapolis:Augsburg, 1977), 111-112. 


2 Thus this position, as do all positions, implies a particular political choice for the future of Puerto 
Rico. 
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Christian, the strength to carry out that critical act flows out of his/her identity 
founded in God's act in Christ. 

Finally, it is also obvious that Puerto Rico’s unique dilemma of national 
identity and political status cannot be resolved by religious discourse or evangelical 
proclamation, no matter how contextualized they might be. Hard political work is 
called for, serious dialogue will be needed both within the US and in Puerto Rico. 
Luther’s doctrine of the two kingdoms reminds us that these political and social 
processes can also be tools employed by the Triune God. 

Nevertheless, if this doctrine has absolutely no insight to shed upon this 
crucial issue, then perhaps it is not as important as we have always insisted. At this 
historical moment, within this context this doctrine can help people and 
congregations. It can help them enter into the socio-political process with a different 
perspective, can perhaps help them redefine the process and its goals. The guiding 
question need not be: How can we best preserve our benefits and guarantee our status 
before the world? Instead, freed by the gospel which grows out of this doctrine, one 
can enter the process asking: How can we--church, government, people--promote life? 
The doctrine of justification by grace through faith offers to us all a new vision of 
life; life not measured by greatness and power but by joyful free service and self- 
giving love. 


Resumen 


Un colega preguntó, «¿Qué puede significar, aqui en Puerto Rico, la 
justificación por gracia a traves de la fe?» La respuesta de un colega era inmediata, 
intensa y quizás asombrosa: «Significa que podemos realmente ser puertorriqueños.» 
Este artículo pretende examinar las presuposiciones de esta respuesta y sus 
implicaciones para el ministerio y el discipulado en Puerto Rico. Concluimos que esta 
doctrina ofrece una visión de vida y de dignidad comunitaria que pueden contribuir 
significativamente a la proclamación del evangelio en un contexto marcado por 
cuestiones de identidad y por la amenaza de la insignificancia. 
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La construcción social de una enfermedad: 
Análisis de la construcción social del VIH/SIDA y 
sus implicaciones para el ministerio pastoral 


Jesús Rodríguez 


Introducción 

Pasada ya más de una década desde que el VIH irrumpió en el drama 
humano, vale la pena examinar algunas de las lecciones aprendidas sobre este punto. 
En particular, aquellas con matices éticos pertinentes al quehacer teológico y a la 
tarea pastoral. 

Abordamos este tema haciendo varias preguntas guías: ¿Por qué razón ha 
prevalecido en las iglesias una cierta resistencia en cuanto a responder a las 
necesidades de las personas impactadas con el VIH/SIDA? ¿Cuáles son los motivos 
para que luego de una década, tanto a niveles sociales como a niveles del cuerpo 
pastoral, esa resistencia prevalezca? ¿Qué ha causado que las imágenes clásicas que 
definen la iglesia como "protectora de los marginados", "sanadora del enfermo" y 
"proveedora de cuidado al necesitado" apenas están presente en la era del SIDA? 
¿Cuáles son las fuerzas que han influido adversamente nuestra visión ministerial en 
torno al SIDA? ¿De dónde provienen estas fuerzas? Para contestar estas preguntas, 
es necesario considerar los procesos sociales por los cuales se entienden y definen las 
enfermedades. 


Discusión 

Cuando pensamos en las enfermedades debemos percatarnos que estas no 
son, en sí mismas, una entidad física aislada del contexto en donde ocurren. La 
manera en que una enfermedad será definida e interpretada y la manera en que 
responderemos a la enfermedad en cuestión, dependerán en gran medida de las 
corrientes sociales, culturales y religiosas (o grupos moralistas) prevalecientes. 

De aquí que las enfermedades forman parte de una compleja construcción 
intelectual compuesta tanto por definiciones de corte biológico como por definiciones 
que emanan del contexto social. En otras palabras, existe un doble nivel de 
interpretación en el proceso de la construcción social de una enfermedad;' uno es el 
nivel del mundo científico y el otro es el nivel del mundo social. Ambos procesos 
ocurren paralelamente. Exploremos ambos niveles de interpretación. 

En sus etapas iniciales, al momento de ser detectadas las enfermedades, éstas 
son primeramente categorizadascientíficamente. Este es el nivel del mundo científico. 


! Gregory Herek, "Illness, Stigma, and AIDS", en Paul T. Costa y Gary R. VandenBos eds., Psychological 
Aspects of Serious Illness: Chronic Conditions, Fatal Diseases and Clinical Care (Washington: American 
Psychological Association, 1990), 113. Herek utiliza como base el estudio sobre el cólera publicado por, 
Rosenberg, C. E. The Cholera Years: The United States in 1832, 1849, and 1866 (Chicago: University of 


Chicago Press, 1987). 
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Luego una serie de teorías proceden a tratar de definir su causa, su método de 
transmisión, su prevención y su cura. Este proceso es continuamente reformulado, 
revisado y criticado por los investigadores científicos. Eventualmente, vía el método 
científico, se van depurando los conceptos médicos que finalmente definirán la 
enfermedad como tal. 

Paralelo al proceso científico, y desde el nivel social, se inicia otro proceso. 
En este nivel se establecen otras categorías de percepción y definiciones en torno a 
la misma enfermedad que está bajo el escrutinio científico. Este segundo nivel de la 
construcción social de una enfermedad incluye cuatro componentes:? 

1. Detección del origen de la enfermedad. A medida se adquiere este 

conocimiento, se comienzan a identificar y a atribuir las causas que provocan 

la misma. 

2. Detección y designación de los responsables de la enfermedad. Aquí 

se dan los primeros indicios de quién(es) es (son) responsable(s) de dicha 

enfermedad. Esta responsabilidad podría recaer tanto en los individuos que 

poseen la enfermedad como en grupos de personas a quienes se percibe 

como los responsables por haber provocado y generado la enfermedad en 

cuestión y que ahora afecta la comunidad y la sociedad en general. 

3. La designación de quienes habrán de convertirse en las "víctimas o 

en los pacientes". Este es el período en donde comienzan a surgir categorías 

como, "victimas culpables y víctimas inocentes”, "ellos o nosotros", 

"peligroso o benigno", etc. 

4. Se procede a designar en quién habrá de recaer la responsabilidad 

para proveer una cura. Esta designación apunta, tanto a lo que el individuo 


va a hacer para curarse, como a en qué agencia se delegará la erradicación 
de dicha enfermedad. 


Durante este proceso de definiciones, a medida que la sociedad busca 
encontrar la raíz y la naturaleza de la enfermedad, la sociedad entrelaza la enfermedad 
en cuestión con valores ontológicos. Este proceso da paso a dos tensiones básicas. La 
primera tiene que ver con el choque que ocurre entre la cosmología que informa el 
razonamiento de los grupos moralistas en el momento en que se da la enfermedad 
versus los presupuestos que informan los grupos científicos. La segunda tiene que ver 
con el tipo de trato y respuesta que ambos grupos darán al enfermo y a la 
enfermedad. 

Analicemos pues la primera de estas dos tensiones. Las tensiones entre el 
razonamiento de los moralistas y los científicos en torno a una enfermedad han sido 
documentadas históricamente. Esto ha ocurrido a razón de algunas de las grandes 
epidemias que han afectado el mundo. Ejemplo de esto fueron las reacciones entre 


? Tbid., 113. 
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los moralistas y los científicos durante el siglo pasado ante el cólera.? 

Durante este período, la construcción del pensamiento moralista, según era 
el entendimiento del la época, buscaba definir el cólera mediante el uso de categorías 
que se enmarcaban y se limitaban a definiciones de corte espiritual. Estos enfatizaban 
que el cólera era una manifestación espiritual de origen sobrenatural en este mundo 
material. Para los grupos religiosos o moralistas, el cólera era un castigo de Dios o 
quizás una prueba divina. Como respuesta al control de dicha enfermedad y con el 
fin de aplacar la ira de Dios, estos prescribían la temperancid y la abstención de la 
excesiva actividad sexual. Las respuestas para la erradicación de la enfermedad se 
basaban pues en un retorno al pietismo,* al énfasis en reafirmar las doctrinas y los 
dogmas de la iglesia y a los ritos expiatorios con tal de restaurar el favor de Dios.* 

Por otro lado, la construcción del pensamiento científico buscaba definir la 
enfermedad en cuestión como un proceso físico que afectaba la salud pública y que 
por lo tanto, podía ser controlado mediante la intervención directa con las fuentes que 
generaban la enfermedad. Como respuesta al control del cólera, estos desarrollaron 
los medicamentos apropiados, instruyeron las masas al cambio de conductas sanitarias 
y eliminaron las condiciones ambientales que promovían la enfermedad. Por ejemplo, 
instituyeron el recogido de basura en las calles y el tratamiento y mantenimiento de 
las reservas de aguas para el uso público. En resumen, el fin último de los grupos 
religiosos o moralistas era erradicar las conductas que estos consideraban como 
pecaminosas, mientras el fin último de los científicos era prevenir y erradicar la 
enfermedad tratando las causas que la promovían. 

La segunda tensión que prevalece en el proceso de la construcción social de 
una enfermedad gira alrededor del tipo de trato y las respuestas que se ofrecerá a la(s) 
persona(s) que identificamos como el enfermo. ¿Debe la comunidad tratarlas con 
compasión o debe de excluirlos y tratarlos como personas peligrosas? Este tipo de 
conflicto y sus resoluciones no se limitan ni está necesariamente relacionado a los 


3 Otros libros que documentan las reacciones de la iglesia durante los periodos de las grandes plagas son: 
Robert S. Gottfried, The Black Death: Natural and Human Disaster in Medieval Europe (New York: The 
Free Press, 1983); Carol M. Cipolla, Faith, Reason, and The Plague in the Seventeenth Century Tuscany 
(New York: Cornell University Press, 1976); William H. McNeil, Plagues and People (New York: Anchor 
Press, 1976). Darrel M. Amundsen and Garry B. Ferngren, "Medicine and Religion: Early Christianity 
Through the Middle Ages", en Health Medicine and the Faith Traditions, ed. Martin E. Marty y Kenneth 
L. Vaux, (Philadelphia: Fortress Press, 1982), 93-131. 


4 De igual modo que se puede documentar la reacción negativa de la iglesia ante el cólera, también se 
pueden documentar reacciones positivas ante otras epidemias. El historiador cristiano Eusebio nos indica 
que, en el tercer siglo, durante la plaga que azotó el Norte de Africa, los cristianos cuidaban tanto de 
conversos como de inconversos e inclusive, indica que aquellos que morían cuidando de los enfermos eran 
considerados como mártires. Véase: Wiiliamson, G.A., The History of the Christian Church From Christ 
to Constantine (New York: Dorset Press, 1984), 304-306. 


5 Ibid., 114-115. Herek basa sus comentarios en el material de Brandt, A. M. No Magic Bullet: A Social 
History of Venereal Disease in the United States to 1880 (New York: Oxford University Press, 1987). 
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grupos moralistas o a los científicos, dado el caso de que ambos bien podrían utilizar 
sus propias bases de razonamiento para justificar el cuido del enfermo. 

Sin embargo, cuando la enfermedad en cuestión es una que los individuos 
contraen mediante actos voluntarios, a niveles sociales, éstos son percibidos como 
quienes "tienen lo que se merecen". Este tipo de respuesta surge como resultado de 
la presuposición cultural que entiende que todos los comportamientos son totalmente 
voluntarios y que una vez una persona recibe información médica sobre los riesgos, 
éstos deben de modificar sus conductas. Se presupone que las conductas de los 
individuos están totalmente libres de fuerzas externas. Bajo esta presuposición se 
ignora la relación histórica entre las estructuras sociales y los enfermos, 
especificamente, la falta de confianza que las personas han desarrollado en relación 
a los expertos médicos y los oficiales de gobierno cuando estos ofrecen información 
médica. Esta desconfianza ha surgido a razón de los abusos en el manejo de los 
sistemas de salud pública.* Es a raíz de esta desconfianza que muchas personas 
toman con sospecha la información médica. Tal falta de confianza cobra mayores 
proporciones cuando los enfermos en cuestión son clasificados y percibidos como "el 
grupo de alto riesgo". 

Ante lo que se percibe como una negativa a cambiar sus conductas de parte 
de las personas en riesgo, la construcción social de una enfermedad procede entonces 
a aceptar acciones punitivas en contra de estas personas.” Esto da paso a la 
criminalización social de la enfermedad. Cuando una enfermedad es criminalizada, 
se penaliza tanto la enfermedad, como al que la sufre. Una vez esto ocurre el vehículo 
social que se encargará de ejecutar la sentencia impuesta por la criminalización social 
de la enfermedad será la estigmatización. 

Cuando hablamos de estigma, nos referimos a la manera en que la sociedad 
resuelve diferencias que para ésta son indeseables.* En el mundo helenista griego, la 
palabra "estigma" hacía alusión a alguna marca física que servía como referencia para 


* Uno de los casos en donde mejor se ilustran las motivaciones de la gente para desconfiar de los sistemas 
de salud pública es capturado en el recién documentado caso de Tuskegee traído a la luz publica por Jones, 
J. en su libro Bad Blood. Jones descubrió que entre el período de 1932 a 1970, el Departamento de Salud 
Pública de los Estados Unidos en colaboración con el Instituto (Médico) de Tuskeegee, en el Condado de 
Macon, Alabama utilizaron a 399 hombres de raza Afro-Americana que habían contraído sífilis para 
estudiar los efectos de la enfermedad en el ser humano. Ninguno de los hombres participó en el estudio 
por consentimiento propio y ninguno recibió tratamiento para la enfermedad, a pesar de que tratamientos 
como la penicilina ya existían. El razonamiento básico para "utilizar" estos hombres sin su consentimiento 
fue: "El status de los hombres no demandaba de un debate ético. Ellos eran sujetos, no pacientes. Eran 
material clínico, no pacientes". (p. 179). Véase: Jones, J., Bad Blood: The Tuskeegee Syphilis Experiment: 
A Tragedy of Race and Medicine (NY: The Free Press, 1981). 


7 Tbid., 116. 


* Walter J. Smith, AIDS: Living and Dying with Hope, Issues in Pastoral Care (New York: Paulist Press 
1988), 97-98. Véase ademas: Erving Goffman, Stigma: Notes on the Management of the Spoiled Identity 
(New York: Touchstone, 1986). 
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distinguir a una persona. Esta bien podía ser alguna quemadura en la piel, la pérdida 
de una de sus extremidades, etc. Estas marcas físicas a su vez servían como una señal 
externa para señalarle e identificarle como alguien con quien deberíamos evitar entrar 
en contacto. 

Sin embargo, durante los inicios de la era cristiana, el término estigma cobró 
significado religioso. En casos donde una persona religiosa poseía alguna marca 
física, como heridas en las manos que supuraban sangre o algo similar, se le 
denominaba a esta como una señal (marca) divina o "estigmata" y eventualmente se 
canonizaba la persona. Un caso clásico fueron las heridas en las manos de San 
Francisco de Asís. Estas se entendían como una señal favorable de parte de Dios, en 
contraste a otros que tenían deformidades en las extremidades se les consideraba 
como personas con marcas que indicaban el rechazo y el juicio de Dios. 

En este sentido, dadas las conexiones que la sociedad ha hecho entre el 
VIH/SIDA, la drogaadicción y el homosexualismo (personas que por sus prácticas ya 
cargaban con el peso del estigma), el VIH/SIDA se ha convertido en la nueva marca 
o estigma contemporáneo. Esta a su vez cobró dimensiones sociales y religiosas, en 
donde se utilizó el VIH/SIDA para identificar, desacreditar, marginar, oprimir e 
implicar el juicio y el rechazo de Dios sobre las personas que sufrían la 
enfermedad. 

En y durante el proceso de la construcción social de una enfermedad y de 
la estigmatización de ésta, varios elementos que forman parte de la dinámica social 
contribuyeron en gran medida en la elaboración de este proceso. 

Por ejemplo, en su aplicación al SIDA, dado el caso que en Estados Unidos 
la enfermedadse detectó inicialmente entre varones homosexuales, la perspectiva bio- 
médica en 1982 fue la primera en estigmatizar la enfermedad al identificar el SIDA 
como una enfermedad de homosexuales y al definirla bajo esos términos como: 
Inmuno Deficiencia Relacionada a Homosexuales (G.R.I.D. "Gay Related Immune 
Deficiency"). Con este tipo de información en mente, la perspectiva social procedió 
a identificar el SIDA con "grupos de alto riesgo" y procedió a su vez a identificar 
"las víctimas inocentes". Esta clasificación imponía un juicio de culpa sobre los 
homosexuales que eventualmente se extendió a los adictos a drogas intravenosas.” 

Ya establecida esta plataforma, la construcción social de la enfermedad y la 
estigmatización de esta cobró un nuevo giro cuando las estructuras de gobierno y los 
políticos le dieron nuevos matices al SIDA. Al inicio, el Centro para el Control de 
Enfermedades (CDC) detuvo los fondos para la producción de materiales educativos 
dirigidos a prevenir la transmisión del virus entre homosexuales. En dos ocasiones el 
Senado de los Estados Unidos aceptó enmiendas hechas por el Senador Jesse Helms 
que prohibían el uso de fondos federales para la publicación de materiales educativos 
que infirieran en alguna forma conductas homosexuales. Por otro lado, el columnista 
Patrick Buchanan precedió a darle matices ideológicos al SIDA al indicar que el 


2 Herek, Op. cit., 118-120. 
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Partido Demócrata era co-conspirador de la epidemia del SIDA por estos acceder a 
enmendar los derechos civiles federales en pro de los agentes causantes del SIDA, los 
homosexuales. Esta acción vinculó el SIDA al partido de oposición.” Este tipo de 
conexión ideológica tuvo sus bases en el uso de lenguaje metafórico. Este aspecto lo 
discutiremos más adelante. 

Los debates políticos que acabamos de mencionar se acentuaron cuando el 
Presidente Reagan proyectó su sentimiento antihomosexual al ni siquiera reconocer 
la existencia de la enfermedad. No fue hasta el 1987 que Reagan vino a utilizar el 
término SIDA en público. Cuando así lo hizo, ya habían transcurrido cinco años 
desde el descubrimiento de la enfermedad y miles habían contraído el virus y cientos 
de personas habían muerto. El nivel de estigma político bajo la administración de 
Reagan se hizo eco en 1987 cuando la Secretaria del Departamento de Salud y 
Servicios Humanos, Margaret Heckler, hizo explícito en la Conferencia Internacional 
del SIDA que era necesario conquistar el SIDA antes de que este afectara "la 
población heterosexual y la población en general". Esta manera de formular sus 
expresiones eran un claro indicio de que había una marcada distinción entre "la 
población en general" y las personas con VIH/SIDA, categorías que reforzaban la 
premisa entre "ellos y nosotros" y que eventualmente sirvió como base para la 
construcción social del estigma adscrito al SIDA." 

El tipo de lenguaje metafórico que acabamos de discutir en los párrafos 
previos y otras formas de lenguaje metafórico, son genialmente examinados por Susan 
Sontag.’ Esta autora elabora un estudio extenso del uso, la función y las 
implicaciones de este tipo de lenguaje en el proceso de la definición y la construcción 
social de una enfermedad. 

Sontag nos indica que durante el período inicial del descubrimiento del 
SIDA, varias metáforas predominaron en los foros públicos. Entre otras, la metáfora 
con énfasis en el lenguaje militar. Tal metáfora sugería que estábamos "en guerra y 
que debíamos de vencer el enemigo del VIH/SIDA". Frases tan simples como esta, 
por extensión de los elementos que componen la metáfora misma, implicaban la 
adopción y el uso de las concepciones filosóficas que nutren y explican la misma. 

Por ejemplo, en una situación de guerra están presentes los enemigos, las 
estrategias de invasión e infiltración, los espías, las armas, la fidelidad a los bandos 
que están en el campo de batalla, etc. Estos elementos no solo se aplican al enemigo 
que está del otro lado, sino que se aplican también a aquellos que se perciben como 
enemigos y que están de nuestro lado. El clásico ejemplo contemporáneo sobre la 
percepción de los enemigos internos en tiempo de guerra se le atribuye al Senador 
McCarthy, quien en los años 50, durante los inicios de la Guerra Fría, inició una 


1" Tbid., 120. 
" Tbid., 120-121. 
* Susan Sontag, /llness as Metaphor and AIDS and Its Metaphors (New York: Doubleday, 1989). 


Apuntes/90 


frenética y maníaca persecución política contra todos aquellos que eran percibidos 
como comunistas y, por ende, enemigos internos. 

En su aplicación a la construcción social de una enfermedad, el uso de este 
lenguaje metafórico y todo el peso filosófico e ideológico que envuelven el uso de 
la metáfora militar, sirvieron como vehículo para identificar el SIDA y, por extensión, 
las personas que adquirieron el VIH como los enemigos internos que amenazan la 
estabilidad social y contra quienes también teníamos que hacer guerra con el fin de 
evitar la propagación de la enfermedad.” 

Otra de las metáforas que dominó el escenario público fue la del SIDA como 
una plaga. Dado el caso de que el término "plaga" es uno que asociamos de inmediato 
con el juicio de Dios contra Faraón en Génesis 8-12, el uso de esta metáfora estimuló 
y ayudó a que sectores religiosos conceptualizaranel SIDA como un juicio de Dios, 
específicamente dirigido contra los homosexuales. En los círculos fundamentalistas, 
al igual que en los dispensacionalistas, el término "plaga" sirvió como instrumento 
para validar el mensaje de estos al conectar el SIDA a las plagas apocalípticas. De 
aquí que varios predicadores que se consideran a sí mismos como guardianes de la 
moral pública,'* entre estos Jerry Falwell, promovieron la idea que..." el SIDA era 
el juicio (o plaga) de Dios hacia una sociedad que no vive bajo sus reglas".'* 

A raíz de esta conexiones, no se hace difícil entender el por qué de la 
resistencia inicial y la apatía prevaleciente de parte de los cristianos en responder 
misericordiosamente a las personas que sufren de esta enfermedad...Si el SIDA era 
(y sigue siendo) un juicio de Dios, ¿cómo entonces favorecer a aquellos/as contra 
quienes Dios está haciendo su justo juicio?... Obviamente era (y es), pues, irracional 
estar en favor del que sufre, pues al tomar esta posición nos colocábamos (y nos 
colocamos) directamente en oposición a Dios. 

Otros elementos se sumaron a este proceso, como los medios de 
comunicación, los grupos médicos, los seguros de salud médica, etc. En una forma 
u otra, estos medios contribuyeron a la construcción social de la enfermedad y a la 
estigmatización de la misma. Las consecuenciasque este proceso tuvo se traducen hoy 
en las falsas percepciones de los medios de contagio, la continua propagación del 
virus, la prevaleciente tasa de mortalidad entre las personas que sufren esta 
enfermedad y la inercia inicial de la iglesia (aún prevaleciente) en responder a las 
necesidades de las personas y familias impactadas por el VIH. 


Conclusiones 
El análisis de la construcción social de una enfermedad nos permite entender 
varios aspectos relacionados a la dinámica que tanto del sector social como de las 


1 Ibid, 97-106. 
34 Tbid., 148-153. 
15 Tbid., 149. 
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enfermedades. Por una lado, podemos comprender cómo el ente social y religioso 
contribuyen a la formación de atributos ascritos a una enfermedad. Es a raíz de este 
proceso que las enfermedades se "convierten en lo que son" (i.e., aceptables o 
inaceptables). De aquí, que vías a ese mismo proceso, también podemos entender 
cómo a medida que el VIH irrumpió en nuestro diario quehacer, el poder sanador, la 
capacidad de la iglesia de amar al prójimo y las clásicas imágenes que le definen 
fueron substituidas por mensajes de juicio y condenación por algunos sectores de la 
iglesia contemporánea. También nos ayuda a comprender cómo estos mensajes 
criminalizaron tanto la enfermedad como el que la sufre mediante la estigmatización 
del VIH. Pero más importante es comprender cómo el proceso de la estigmatización 
fue utilizado por algunos grupos religiosos para subrayar mensajes que a su vez 
permitieron validar las razones ofrecidas para no proveer de cuidado pastoral a las 
personas impactadas con el VIH. 

De aquí que es posible decir que durante la primera década del SIDA, el 
modelo ministerial de Jesucristo no fue el modelo encarnado por la mayoría de las 
iglesias contemporáneas. Jesucristo tuvo que romper con la construcción social de las 
enfermedades en su época (en particular las perspectivas religiosas) para ejercer su 
ministerio. El caso clásico fue su posición ante el trato que los códigos de pureza 
daban tanto a la lepra como a los leprosos. Solo así pudo manifestar su opción 
preferencial en identificarse con el que sufre. 

Pese a lo antes dicho cabe preguntarse: ¿Puede la iglesia contemporánea 
enmendar sus caminos? Puede, pero para hacer eso, es necesario desmantelar todo el 
andamiaje prejuicioso que se construyó durante la primera década del SIDA. Mientras 
tal andamiaje persista, tanto la enfermedad como las personas que la sufren, seguirán 
siendo maltratados. 

Este análisis nos ofrece también una oportunidad para considerar cuáles serán 
nuestras futuras respuestas a pandemias similares a la del SIDA. En la medida en que 
la iglesia se sume la vocinglería (grito) popular, en esa misma medida perderá su 
postura profética y comprometerá su función como agente reconciliatorio y sanador. 


Summary 


This article examines the manner in which the social context impacts the process of 
definition and conceptualization of a disease. It also suggests that as an extension of 
this process, the churches themselves and their ministry become compromised. It 
focuses on the social construction of HIV/AIDS as a case study in order to examine 
this subject and suggest some conclusions and possible responses. 
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El Instituto Superior Evangélico de Estudios Teológicos (ISEDET) es uno 
de los seminarios más importantes de América Latina. El mismo ha sentado la pauta 
en la educación teológica en el Cono Sur. Uno de los proyectos que ISEDET ha 
estado desarrollando recientemente es su Programa de Educación Abierta, mejor 
conocido por las siglas EDUCAB. Este programa provee educación teológica 
accesible para líderes laicos y agentes pastores tanto en residencia como a distancia. 
EDUCAB produce manuales educativos muy particulares. Los mismos presentanideas 
teológicas en forma accesible para el pueblo. Además, son un híbrido entre un libro 
y un cuaderno de trabajo (“workbook”). Esto es, contienen secciones explicativas, 
lecturas, ejercicios de práctica y una bibliografía comentada para dirigir los pasos de 
las personas interesadas en profundizar sobre el tema. 


La obra Siervo de la Palabra: Manual de homilética es uno de los libros de 
texto producidos por EDUCAB. Ha sido escrito por Christophe Zenses, el actual 
profesor de homilética de ISEDET. El libro se divide en cuatro unidades principales, 
precedidas por una corta introducción. La primera unidad trata el tema de la teología 
bíblica de la predicación, partiendo del estudio del concepto “palabra” tanto en el 
Antiguo como en el Nuevo Testamento. Incluye, además, algunas pistas para la 
interpretación bíblica. La segunda unidad, titulada Predicación e iglesia, explora la 
historia de la predicación y el lugar privilegiado que ocupa el sermón en la tradición 
protestante. La tercera unidad se titula Predicación: Un sistema de comunicación, 
tema que explica en forma exhaustiva. La última unidad se llama Elaboración del 
sermón. Esta propone un sistema para el desarrollo de la homilía, explicando en 
detalle siete modelos sermonarios. El libro concluye con varios anexos, entre los que 
se destaca una excelente bibliografía comentada. 


El manual de Zenses de distingue del resto de los textos de homilética 
disponibles en español por varias características. Primero, ofrece útiles ejercicios que 
facilitan el uso del manual tanto a distancia como en el salón de clases. Segundo, 
contiene varias secciones con citas extensas sobre el tema de la predicación. La 
selección de las fuentes de estas citas es muy amplia, ya que entre los autores citados 
por Zenses se encuentran Crisóstomo, San Agustín, Martín Lutero, Karl Barth, 
Jacques Ellul, Fred Craddock, Juan Luis Segundo y José Severino Croatto, entre 
otros. Tercero, Zenses explora algunas de las perspectivas de la nueva escuela 
norteamericana de homilética, representada por Craddock. 
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Ahora bien, el aporte principal del libro es su perspectiva teológica. Zenses, 
quien es europeo, demuestra un extenso conocimiento de la teoría homilética francesa 
y alemana. El autor se refiere con igual facilidad al desarrollo de las tradiciones 
homiléticas europeas como a los aportes contemporáneos a la discusión del tema. 
Entre los autores que cita se destacan Nelson Kirst y Gert Theissen. En este sentido, 
Siervo de la Palabra es una ventana a la homilética europea contemporánea. 


No obstante, debemos reconocer que el manual tiene ciertas limitaciones. La 
primera es la tipografía, ya que el libro contiene varias erratas de imprenta. La 
segunda es la limitada sección teológica, que se circunscribe casi exclusivamente a 
los aspectos bíblicos del tema. La tercera es su inconsistente sección histórica, que 
prácticamente se detiene en la Reforma Protestante. La cuarta es que, fuera de los 
libros de Craddock, Zenses no hace referencia a la inmensa cantidad de materiales 
homiléticos que se están produciendo en los Estados Unidos. 


Quizás la debilidad principal del libro es su uso limitado de la bibliografía 
producida por personas hispanoamericanas sobre el tema de la predicación. Viniendo 
de un profesor de ISEDET, era de esperarse que el libro incluyera un capítulo sobre 
Predicación y Liberación. Sin embargo, las referencias a Leonardo Boff y a Justo L. 
González--quienes han abordado el tema--brillan por su ausencia. 


A pesar de las debilidades que hayamos podido señalar, concluimos 
recomendando el libro con entusiasmo. El mismo podría ser particularmente útil para 
la enseñanza de la predicación en escuelas teológicas de habla hispana y en programas 
de estudio a distancia. 
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